




























tizan  sus  cuerpos  individuales  con el  fin de  comunicar un mensaje político opositor de desafío y estudia  las 
formas en que las prácticas corporales de la vigilia dan lugar a un cuerpo colectivo que se convierte en mensa‐
je. Además, se demuestra que el cuerpo colectivo que emerge en  la vigilia  tiene un doble significado. Es un 
mensaje metafórico del poder  suministrado a  la  sociedad y, al mismo  tiempo, es un cuerpo vívido vibrante, 
abrazador, cálido que es experimentado por las mujeres como una existencia liminal. Si bien el análisis se cen‐
tra en un caso específico israelí, tiene relevancia general para el estudio del cuerpo en la protesta en otras so‐

















                                                 
* Traducción del inglés: Florencia Chahbenderian. Revisión técnica: Adrián Scribano. 
** La autora enseña y  lleva a cabo  investigaciones sobre  los movimientos de Mujeres por  la Paz en  Israel en el “Departamento de 
Ciencias  de  la  Conducta”,  en  el  College  of Management‐Academic  Studies,  Roshon  Lezion,  donde  además  se  desempeñó  como 
decana  de  asuntos  estudiantiles  y  presidenta  electa  del  departamento  (2004  ‐  2009).  También  desarrolló  actividades  en  la 
Universidad  de  Haifa,  Universidad  de  Bar‐Ilan,  y  Galgow  University,  Escocia,  donde  recibió  su  doctorado.  Sus  intereses  de 
investigación incluyen métodos de investigación cualitativa, el origen étnico, el género, los movimientos sociales, estudios sobre la 
paz, la sociología de las emociones, y la dinámica transgénero. Su libro en coautoría, "Judíos iraquíes en Israel", fue galardonado con 











































































Las Mujeres  de Negro  (WIB)  significaron  la 
feminización del activismo pacífico en Israel (Benski, 
2005). El movimiento  fue  fundado en  Jerusalén en 
enero de 1988 y pronto  se globalizó en una de  las 
más  importantes  redes  internacionales de mujeres 









clusión  de  las  mujeres  del  discurso  público 





cabo  observaciones  participantes  de  las  vigilias  de 
las WIB en Haifa y, desde entonces, en  la vigilia de 
Tel Aviv. Este artículo se basa en mis observaciones, 
entrevistas  y  participación  en  actividades  y  confe‐
rencias organizadas por WIB. 
Al  presenciar  las  vigilias  desde  febrero  de 
2002, quedé impresionada por el ambiente especial 




Tratando  de  entender  estos  dos  fenómenos, más 






especial  de  nuestra  protesta  es  nuestra  presencia 
corpórea  aquí  en  esta  rotonda.  Estamos  utilizando 
nuestro cuerpo y nuestros pequeños  símbolos, y es‐
tamos  totalmente,  completamente  aquí  (Ella mueve 




No  están  presentes.  Nosotras  les  mostramos  cuán 
vacíos  estaban  cuando  nos  escabullimos  por  debajo 
de sus carteles y penetramos allí.... Traemos lo priva‐
do al espacio político. Esto es hermoso e interesante, 
pero  entonces,  ninguna  de  nosotras  es,  o  nunca  se 






los  activistas  de  extrema  derecha  en  el  sitio  de  la 
vigilia,  quienes  solían  llegar  al  lugar  antes  de  que 
comience,  lo  cubrían  con  sus  carteles  y  signos,  y 
luego se iban, dejando sus carteles como una mani‐
festación  incorpórea de su política. Contrariamente 










































































esfera  pública,  cruzando  los  dualismos  de  men‐
te/cuerpo y privado/público, señalando su fluidez y 
penetrabilidad.  Esto  expresa  la  negativa  de  estas 
mujeres a aceptar su confinamiento a  la esfera pri‐
vada,  donde  la  sociedad  patriarcal  las  ha  situado, 
tanto en  sus actividades  cotidianas  como políticas. 
De hecho,  lo que  la mujer dice realmente es que  la 
agencia  y  el  cuerpo  están  interrelacionados,  son 




el  cuerpo de  la  agencia  es  “vacío”  y  es  fácilmente 
penetrable y  subvertido por  los actos corporizados 
de  las WIB. Las manifestaciones “reales” son even‐
tos  encarnados.  Uno  no  puede  participar  en  una 
marcha o manifestación y dejar el cuerpo en casa. 
Uno tiene que poner su cuerpo en la línea con el fin 
de participar  en  las protestas públicas, de  sentir  y 
actuar  como  un  agente  autónomo.  Esto  está  en 




y  ser activos en  la  conformación de nuestra  socie‐
dad. 
Ciertos académicos israelíes han reconocido 









Rapoport  (2003) examinaron  las prácticas  corpora‐
les de  la vigilia de  las WIB en  Jerusalén durante el 
primer semestre de  la década de 1990. Sin embar‐
go,  ambos  análisis  se mantuvieron  en  el  nivel  del 





corporizadas  colectivamente  en  actuaciones  públi‐
cas y sus efectos, más allá de los de un cuerpo indi‐
vidual,  como Peterson  (2001)  señala en  su análisis 
de  los  cuerpos militantes,  indican que  el  recuento 



















traciones,  marchas,  concentraciones,  vigilias,  etc. 
son expresiones colectivas públicas de protesta cor‐
porizadas,  que  representan  visualmente  los  senti‐
mientos de  indignación y descontento, dando a  su 
mensaje  visibilidad  pública.  Su  objetivo  es  ejercer 
una  influencia política,  social y/o cultural  sobre  las 
autoridades y el público, de modo de expresar una 
opinión  o  una  demanda  de  manera  disciplinada 





los  estudiantes  de  la  Nueva  Izquierda  de  Estados 
Unidos en  la década de 1960 practicaban sentadas, 










para  el  cambio  social,  los  recursos  necesarios,  el 
problema  de  los marcos,  etc.  (Della  Porta  y Diani, 
2006; Klandermans y Roggeband, 2007) aunque con 
algunas  excepciones  (Benski,  2005,  2011  ;  Yang, 
2000; Gould, 2002) hay muy pocos estudios que mi‐






































































puede obtener  la  impresión de que  la mayoría de 
los actos de protesta son realizados por individuos y 
grupos  sin  cuerpo.  El  presente  trabajo  pretende 
abordar estas dos lagunas. 
Por  otra  parte,  los  escritos  feministas  han 
tenido una larga relación con el estudio de lo corpo‐
ral. El concepto de “género” adoptado por las femi‐
nistas  en  la década de  1970  ejemplifica  el  intento 
de evitar el reduccionismo biológico y el esencialis‐
mo. Según Somerville (2004:48) “Esto hizo del cuer‐
po  un  territorio  a  la  vez  convincente  y  peligroso”. 
De  hecho,  el  cuerpo  en  los  escritos  feministas 
(des)apareció  y  fue  conceptualizado  ya  sea  como 
una metáfora o como un  texto. Durante  la década 
de  1990,  sin  embargo,  estudiosas  feministas  co‐
menzaron a  repensar  su actitud ambivalente hacia 
el cuerpo. Esto ha llevado a la proliferación de escri‐





res  trataron  de  remplazar  el  enfoque  del  “cuerpo 
incorpóreo” con un enfoque más holístico y dinámi‐
co, el enfoque del “cuerpo vivido”, como una forma 
de  sustituir  el  dualismo  cuerpo‐mente  cartesiano 
(Somerville, 2004). De hecho, Elizabet Grosz (1995) 
ha identificado dos abordajes teóricos para el cuer‐
po.  El  enfoque  “inscriptivo2”  y  el  del  “cuerpo  vivi‐
do”. El primer enfoque se basa en Foucault y Deleu‐
ze y tiene que ver con los procesos por los cuales el 
















                                                 
2 “Inscriptive” en el original en  inglés, referido al cuerpo como 
una  superficie  posible  de  ser  escrita/inscripta  en  el  sentido 
material del término: The Body as Inscriptive Surface (Nota del 
editor). 
Segundo.  La  re‐examinación  y  re‐hacer  de 
los cuerpos alentó a las feministas a volver a explo‐
rar  las  convenciones  aceptadas,  como  la  imagen 
canónica  del  “cuerpo  político”.  En  el  pensamiento 
occidental,  la  metáfora  del  “cuerpo  político”  se 
promueve  regularmente  desde  los  tiempos  de  los 
griegos. Esta metáfora imagina la gobernabilidad de 
la  sociedad  (el  Estado)  como  un  cuerpo  humano. 
Las feministas occidentales, al analizar y criticar esta 
metáfora,  han  señalado  las  formas  en  que  este 
cuerpo  es  invariablemente masculino,  y  las  voces 
que  salen  de  este  cuerpo  artificial  son  también 
masculinas (Gatens, 1997; Rose, 1999). La metáfora 








un  impotente  “cuerpo  dócil”  (Foucault,  1979).  Al 
escribir  su  salida  de  la  vida  política  institucional, 
mientras que al mismo tiempo se incorpora a través 
de la servidumbre en su nivel más básico y material 




político  implica  también  la masculinización  de  los 
espacios públicos. Como esta afirmación del espacio 
público  fue  fundada  en  “cierta  vigilancia  de  los 
cuerpos”  (Rose, 1999: 365),  y puesto que  se pone 
en duda constantemente y están en peligro de ser 
invadidos  por  los  excluidos  (Outram,  1989;  Rose, 
1999), es necesario estar protegidos contra tales in‐
vasiones,  a  través  de  la  constante  disciplina  del 
cuerpo de  los excluidos. Dentro de este marco,  las 
mujeres  reciben mensajes  claros de que no  tienen 
ningún lugar legítimo en el espacio público y de que 
“sus cuerpos no están destinados a estar en ciertos 
espacios”  (Rose,  1999:  362)  en  ciertos momentos 
del día. 
Otro  punto  enfatizado  tanto  por  Gatens 
(1999) y por Rose (1999) es el silenciamiento de las 
voces de  las mujeres, a  través de  la  restricción del 
discurso político y del  lenguaje a  la voz masculina. 
Este  es  uno  de  los  puntos más  fuertemente  cues‐












































































res  de  hablar  con  una  voz  diferente  del  espacio 
público  constituye  un  conflicto  antagónico  que 
“golpea el corazón de los cimientos culturales de la 
sociedad”  (Melucci,  1996:  38).  Cada  vez  se  está 
haciendo más evidente a  las mujeres que, a  fin de 
tener  una  voz  en  el  espacio  público,  es  necesario 







de  nuevo, marchando  y  luchando  de  nuevo”  (Kol‐
mar y Barlowski, 1999: 36), y también a través de la 
re‐escritura  y  la  re‐estructuración  de  sus  cuerpos. 











actos  que  estén  deliberadamente  dirigidos  a  rom‐




tes de  lo aceptable en  la  sociedad. Sólo  cuando el 
cuerpo aparece en  la  forma y el contexto que está 







menino,  en  dos  niveles.  El  cuerpo  individual,  en 
línea con Sasson‐Levy y Rapoport (2003), y el cuer‐
po  colectivo,  un  cuerpo metafórico  de  significado 
político simbólico, pero que al mismo tiempo tiene 
una  presencia  encarnada  que  está  estrechamente 
relacionada con lo simbólico. 
Sugiero que  hay un proceso de dramatiza‐
ción  del  cuerpo‐manifestante  individual  con  fines 
políticos; que esta dramatización conduce a  la ma‐
terialización  simbólica  de  una  presencia  colectiva 
encarnada  en  el  espacio  público,  y  que  ambas 
prácticas  pueden  colocarse  en  la  intersección  de 
tres prácticas socialmente construidas: las prácticas 
apropiadas asignadas al cuerpo de la mujer “norma‐
lizada/dócil”  en  la  sociedad  patriarcal,  el  espacio‐
tiempo en el que este cuerpo está construido para 





construye  un  “evento  de  ruptura”  (Benski  2005). 
Sería  interesante aplicar el enfoque de cuerpo vivi‐
do, hablando desde dentro de este cuerpo colecti‐









texto”  y  en  la  perspectiva  de  la  “experiencia  del 
cuerpo  vivido”  (Grosz,  1995;  Somerville,  2004).  En 
tercer lugar, el análisis combina ideas de las teorías 
sociológicas clásicas, de teorías de movimientos so‐










otras  sociedades,  y  también  es  una  contribución 
teórica a la comprensión de los procesos dinámicos 
de protesta en tiempo y espacio real. 
































































































tos  recogidos  en  la  vigilia  de Haifa  entre  los  años 
2002 y 2005. También se hizo un uso extensivo de 
las  entrevistas  publicadas  en  Isachar  (2003).  Para 
obtener más información se recurrió a los sitios web 
de WIB. El análisis de los datos siguió la lógica de la 
metodología  de  la  teoría  fundamentada  (Strauss, 
1987), con temas y patrones extraídos de  los datos 
con  la mínima estructura previa  impuesta  sobre el 
análisis.  El  estudio  fue  guiado  por  las  directrices 
ofrecidas por Spradley (1980). 
Al  igual  que muchos  académicos  que  han 
estudiado  los movimientos  de  la  década  de  1960, 
me  sentí atraída por el activismo por  la paz de  las 
mujeres debido a mi compromiso  ideológico con el 
feminismo y la paz. Al presenciar las vigilias de WIB 
aumentó mi  comprensión del  fenómeno  y  su  des‐
empeño y me ayudó a  construir una visión privile‐
giada. Sin embargo, esto  lleva consigo el peligro de 
la  sobre‐identificación.  Por  lo  tanto,  presenté  mi 
análisis a 7 de 8 verificaciones y a  los procedimien‐
tos  de  confiabilidad  indicados  por  Creswell  (1998, 
pp 201‐203). Los más  importantes de éstos  fueron 
la  revisión  exhaustiva  de  las  diferentes  etapas  del 










rante  unos  6  años,  entre  1988‐1994,  cuando  se 
firmó el Acuerdo de Paz de Oslo,  la mayoría de  las 
vigilias  se  detuvieron.  Las mujeres  reanudaron  las 
vigilias  en  1998,  cuando  se  hizo  evidente  que  el 
proceso de paz se estaba desmoronando. En el pico 
de  su movilización,  las WIB  contaron  con  unas  30 
vigilias realizadas en todo el país. Hoy en día hay al‐
rededor de 5 vigilias en varios lugares de Israel. 
Las WIB  realizan una  vigilia  semanal  en  si‐




dientemente  de  las  condiciones meteorológicas  y 
de la situación política. Las mujeres se visten de ne‐
gro  y  sostienen  pancartas  en  forma  de  una mano 
que  imita  la señal de tráfico de “Pare”. La mano es 
de  color negro  y  sobre  ella,  con  tinta blanca,  está 














de mujeres  (este  es  un  cambio  introducido  desde 
octubre  del  2000),  pero  las  mujeres  superan  en 
número  a  los  hombres.  El  tamaño  del  trabajo  de 
campo en el momento de  la vigilia varió entre 20 a 
39 mujeres y 2 a 7 hombres. Las mujeres activistas 
tienen  una  amplia  gama  de  actitudes  feministas  y 
                                                 
3 Para información adicional de las vigilias de WIB en Israel ver: 





















































































Con  sus  cuerpos,  las  mujeres  transmiten 
una doble señal. En primer  lugar, sus cuerpos sim‐
bolizan  protesta;  en  segundo  lugar,  sus  cuerpos 
marcan el espacio de  la rotonda, convirtiéndola en 
un espacio encarnado de protesta política  femeni‐
na.  La primera práctica  construye el  cuerpo  indivi‐
dual de protesta y, si bien esto puede no haber sido 
intencional, el efecto más importante de la segunda 
práctica  es  la  construcción  de  un  cuerpo  colecti‐
vo/un espacio encarnado,  lo que constituye  lo que 
he  llamado  en  otro  lugar  un  evento  de  ruptura 
(Benski 2005). 
 








leza/cultura,  y  público/privado  hace  que  sea muy 
difícil para las mujeres hacer oír su voz, “hablar” de 
la política desde su  lugar asignado por  la sociedad. 
Según Fogiel‐Bijaoui  (1996) y Elior  (2001),  la  socie‐
dad  israelí  contemporánea  se  presenta  como  una 
moderna  sociedad  secular Occidental  comprometi‐
da con la democracia y la igualdad, pero en realidad 
se  constituye  en  el  marco  de  concepciones  del 








con  lo  sagrado,  la  cultura,  el  servicio  público  y  la 
voz, borrando a las mujeres de la memoria colectiva 
judía (Elior, 2001). 
Los  peligros míticos  que  entraña  la mujer 
“natural”  al  orden  sagrado,  tradicional,  llevó  a  la 
subyugación  histórica  de  las  mujeres  a  la  regla 
“orientación” y “protección” del hombre “cultural”. 
Por ello, desde  los  tiempos bíblicos,  las mujeres se 
han  incorporado  a  la  comunidad,  no  como  seres 
humanos autónomos, sino más bien a través de su 
contribución en el ámbito privado y, muy especial‐
mente, a  través de  la maternidad  (Elior, 2001). En 
este sentido, parece que la modernidad no tuvo un 
impacto  significativo.  Berkovitch  (1997,  1999),  por 
ejemplo, afirma que el discurso  sobre  la participa‐








dad. Ella  cita muchos ejemplos, desde  las  socieda‐
des  contemporáneas,  tanto  judías  y  Occidentales, 
que demuestran que esto se logró a través de la ne‐
gativa de estas mujeres a someter sus cuerpos a  la 




lamiento  e  incluso  la  locura.  Teniendo  en  cuenta 
este registro histórico, no es de extrañar  la deman‐
da  de WIB  para  expresar  su  opinión  acerca  de  la 




de  protesta  femenina  (Zuckerman‐Bareli  y  Benski, 
1989; Lemish y Barzel, 2000). 
Con el fin de superar su silenciamiento y  la 




































































los  silencios  argumentando  que  el  predominio  de 
los hombres en  la vida pública significa que  las vo‐
ces  de  las mujeres  no  pueden  ser  oídas:  “¿Quién 
puede descifrar el lenguaje de la histeria, los lamen‐
tos de hiena,  la algarabía de  los salvajes, aparte de 





cio a  su  sonido estruendoso. Debido a que no  tie‐
nen una  voz política,  conscientemente  eligieron  la 
misma práctica de silenciamiento, con el fin de criti‐







to... No  hablamos  el mismo  idioma,  no  tenemos  el 
mismo vocabulario (Entrevista con el ID 1998) 






lerará  un  discurso  encarnado”  (1996:  26).  Y,  en 
efecto, aquí el silencio se explica como  la  incapaci‐
dad  de  hablar  como  los  hombres.  El  auto‐
silenciamiento tiene por objeto crear una isla feme‐
nina de alienación política y resistencia. Esto puede 
estar  vinculado  también  al  argumento  de Melucci 
(1985: 812) de que  las palabras que no sean  las de 
la cultura o el grupo dominante, no se encuentran 
cuando  las mujeres  sienten  cuando quieren expre‐
sar  sus  opiniones.  La  elección  del  silencio  en  esta 
formulación  significa negarse a utilizar un  lenguaje 
androcéntrico.  Ambas  explicaciones  comparten  la 
misma percepción, que  las mujeres deben hacerlo 
de una manera diferente. Con el fin de ser tomado 
en  serio, el  cuerpo  “normativo”  tuvo que  ser  con‐
vertido en político, lo que significa que el cuerpo tu‐
vo que ser remodelado de un modo que se desvin‐
cule  con  las  tradicionales  funciones  femeninas,  al 
                                                 
4  Mesting  es  un  kit  utilizado  en  los  campamentos  de 
entrenamiento del ejército y en  las unidades de combate. Esta 
declaración  hecha  por  esta mujer  señala  al  servicio  combate 
como la clave para entrar en la cultura masculina en la sociedad 
israelí. 






sido  siempre  políticamente  significativa,  creando 
una representación visual de la relación de una per‐
sona con el Estado, y la moda siempre ha desafiado 
semióticamente,  reforzado,  y/o  reconfigurado  los 
significados de  la ciudadanía. Como es socialmente 
necesario  que  se  cubra  el  cuerpo,  la  ropa  se  con‐
vierte en una  segunda piel, o  como Charlotte Per‐
kins Gilman estableció, ‘una piel social’ a través del 
cual  los  seres humanos pueden expresar  toda una 
gama de emociones desde  la vanidad personal a  la 
conciencia de clase”. 
Las  mujeres  han  comprendido  la  función 
diaria de la ropa como una segunda piel que da tex‐
tura y significado a la primera y esto ha llevado a la 
comprensión  de  que  la  ropa  puede  ser  utilizada. 
Decidieron hacerlo a través de la elección de un co‐











do  a  contrarrestar  la  invisibilidad  histórica  de  las 
mujeres  en  la  esfera pública, para  convertir  la  au‐












tes.  Así  que  nos  alegramos  de  adoptar  todas  estas 


































































para  significar  el  dolor  y  el  duelo  causados  por  la 
ocupación a ambos pueblos. Al significar el dolor de 
los israelíes y los palestinos, y expresar empatía con 
las  pérdidas  causadas  a  ambos  pueblos,  desdibuja 
las distinciones nacionales y  líneas de cruces de  las 
definiciones  aceptadas  de  las  lealtades  nacionales 
de una manera específicamente femenina. Introdu‐
ce  los  sentimientos  femeninos  de  duelo  y  compa‐
sión en el conflicto violento, y  se copia un antiguo 









histórica  profunda  y  un  significado. Así,  la  pintura 
del cuerpo en negro es un acto dirigido a desafiar la 
división de  las  fronteras nacionales y  las  lealtades, 
el poder político y masculino. Al ser el color del po‐
der  (Sawer,  2007),  está  dirigido  a  empoderar  los 
dóciles cuerpos de  las mujeres, desafiando  los mo‐






La  segunda  práctica  visual  consiste  en  los 
diversos signos negros en poder de  las mujeres co‐
mo una  extensión de  sus manos  y  su  cuerpo, que 






conflicto  palestino‐israelí  en  términos  de  “Ocupa‐
ción”, y plantean un desafío directo a la elaboración 
hegemónica de la situación en términos de una gue‐
                                                 
5 Helman y Rapoport  (1997) utilizaron  la metáfora del coro de 
los  lamentos de un  antiguo  teatro  griego  en  su  análisis de  la 
vigilia de Jerusalén 
6  Sin  embargo,  Shadmi,  por  ejemplo,  lo  interpreta  como 




La  señal que estamos  sosteniendo durante  la vigilia, 
declarando  “Paren  la ocupación” es una declaración 
muy  fuerte. Esta es  la  subversión de  las Mujeres de 
Negro. No  explicamos, declaramos  “¡No  a  la ocupa‐
ción!” No más. El color negro del signo también sim‐
boliza  algo muy  fuerte.  No  es  sólo  cualquier  color. 
(Entrevista con LT, en Isachar, 2003: 58) 
La  palabra  “Ocupación”,  con  sus  connota‐
ciones históricas negativas, socava la legitimidad de 





Ambos  medios  dramatizan  y  politizan  el 
“cuerpo dócil”. Esta dramatización está impregnada 
de elementos míticos, simbólicos y contradictorios, 
por  “mitemas”  (Claude  Lévi‐Strauss,  1981).  Al  co‐














mas  antes  citados,  socavan  la  “cultura  del  duelo” 
que se ha convertido en un elemento integral de la 
religión civil, al servicio del “culto del nacionalismo” 




                                                 
7 El discurso hegemónico enmarca el conflicto israelo‐palestino 
en términos de seguridad y defensa nacional, y no en términos 
de  ocupación.  El  primer ministro  Sharon,  por  ejemplo,  en  su 
programa de  televisión  transmitido a  la nación en el  inicio de 
las  operaciones  militares  contra  la  Autoridad  Palestina,  que 
comenzó en abril de 2002, se refirió a la operación en términos 
de “una lucha por nuestra casa”. “Pared de Protección”, que es 
el  nombre  dado  a  esta  ofensiva militar  israelí  es  un  ejemplo 




































































dos  en  términos de  “morir por  la ocupación” más 
que un acto patriótico del sacrificio para  la existen‐





La materialización  del  cuerpo  colectivo  femenino 
en el espacio público 
Con  la masculinización del cuerpo político y 
de  los  espacios  públicos,  la  mera  presencia  del 
cuerpo  femenino  en  estos  espacios  masculinos 
constituye un acto que viola sus  limitaciones espa‐
ciales.  Cuando  el  cuerpo  es  también  dramatizado, 
esto forma una brecha aún mayor de poder patriar‐
cal  para  definir  tanto  el  espacio  público  como  el 
cuerpo  femenino. Además,  el  lugar  y  el momento 




den  social  de  género.  La  elección  de  un  espacio 
público  central,  que  simboliza  el  “centro”  del  que 
las mujeres  han  sido  tradicionalmente  excluidas  y 
eligiendo  el  día  y  hora  específicas,  viernes  por  la 
tarde,  cuando  se  espera  tradicionalmente  que  la 
mayoría de las mujeres en Israel estén confinadas a 
su casa preparándose para el día de reposo, desafía 
el  tiempo‐espacio asignado al  cuerpo  femenino en 
la sociedad patriarcal. Cuando 20‐30 cuerpos indivi‐




te  efecto  visual  (Benski,  2005).  A  través  de  esta 
elección  de  tiempo‐lugar,  forjan  “una  habitación 
propia”  (Virginia  Woolf),  “una  isla  en  sí  mismas” 
(como una de  las mujeres entrevistadas declaró), y 
a  través  de  esta  nueva  forma  social  presentan  la 
feminidad  en  un  nuevo  contexto  social,  que  está 
muy  lejos  de  la  docilidad  que  fue  construido  el 
cuerpo femenino por la sociedad. 
El modo de realización material de  la vigilia 
en  un  cuerpo  colectivo  protestante  da  lugar  a  un 
cuerpo  político  poderoso,  socialmente  construido, 
un monumento  viviente  de  pena,  de  desafío  y  de 
poder femenino. Se presenta a la sociedad como un 
espejo  invertido de sus propias prácticas, en al me‐
nos dos maneras.  En primer  lugar,  la  feminización 
del espacio público pone a  las mujeres y a  la  femi‐
nidad en el centro del escenario. Por el lapso de una 
hora, que ocupan el centro, están a cargo de  la si‐












me  hace  sentir  protegida.  (Declaración  hecha  por  E 
durante la vigilia. 2003) 
Antes  de  comenzar  a  participar  en  la  vigilia,  no  en‐
tendía  lo  importante que es para  las mujeres actuar 
en un grupo compuesto sólo por mujeres... En primer 
lugar, la unión y la intimidad que se creó entre noso‐
tras. WIB  es  también  un  grupo  de  apoyo,  un  grupo 
que  lleva  al  crecimiento  y  al  empoderamiento, más 
particularmente  es muy  eficaz para  las mujeres que 








tido,  está  claro  que  la materialización  de  la  vigilia 
también  involucra el  surgimiento de un  sentido de 
comunidad,  sentimientos  de  comunidad  y  protec‐
ción, una  “communitas” en  terminología de Victor 
Turner  (1969).  Cuando  hablan  de  las  vigilias  y  de 
otras mujeres  a menudo  usan  la  palabra  “casa”  y 
“familia”. 
El  surgimiento de una “communitas” es un 





situaciones  liminales,  y  el  elemento  de  separación 










































































manifestación en primer  lugar.  Estoy de pie  allí  con 
mi cartel, y de repente, alguien maldiciendo y gritan‐












En  este  trabajo  centré  la  atención  en  el 
cuerpo de  las mujeres en protesta en  las vigilias de 
WIB  en  Haifa.  El  análisis  demuestra  que  como 
Chelín  (1993),  y  Parkins  (2000)  han  señalado,  las 
personas actuantes son, de hecho, cuerpos actuan‐
do y también denota la centralidad del cuerpo en la 
protesta  social y  los  fuertes  significados  simbólicos 
que  potencialmente  se  pueden  establecer  con  el 
cuerpo. Además,  se  va más  allá  del  cuerpo  indivi‐
dual  para  examinar  el  espacio  encarnado  lleno  de 











trando  en  la  esfera  pública  en  una  protesta  es‐
truendosa y perforadora de silencio. A  través de  la 
“masificación” de los cuerpos (Peterson, 2001), o en 
Collins  (1990,  2001)  la  descripción  de  la  teoría  de 









a  veces  fuera  del  tiempo‐espacio  ordinario.  Las 
prácticas  corporales desafían  las distinciones bina‐
rias y  las maneras de definir y percibir  la  realidad. 
Se desafían las definiciones de la política y los espa‐




nales  y  los  límites  de  la  colectividad  nacional, 
llamando a la fanfarronada de la construcción social 
del poder y el mundo social se da por sentado. 
Este  cuerpo  colectivo  tiene  un  doble 
significado. Es a la vez un mensaje metafórico de la 
potencia entregada a la sociedad y al mismo tiempo 







estudio  del  cuerpo  en  protesta,  y  muy 
especialmente el aspecto del cuerpo colectivo, que 
es  la representación más adecuada de  los procesos 
colectivos  que  se  producen  en  la  protesta 
recurrente.  Además,  a  pesar  de  que  el  estudio  se 
centra  en  las  prácticas  corporales  de  las mujeres, 
tiene relevancia general para el estudio del cuerpo 
protestando en otras sociedades, y es también una 
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